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LAS REPRESENTACIONES 
DE LA VIRGEN MARÍA EN EL CIELO. 
UNA APROXIMACIÓN AL IMAGINARIO CRISTIANO 
AMERICANO COLONIAL 
PATRlCIAA. FOGELMAN /ARGENTINA 
INTRODUCCIÓN 
L a figura de María -Madre de Jesús- ha sido ataviada con diversos atributos y características por la imaginación y la piedad cristiana a lo largo de los siglos. 
Centro de importantes debates teológicos, y agitada 
como estandarte en medio de contiendas cismáticas, la 
figura de la Virgen salió fortalecida dentro del catolicismo 
y su culto se expandió fuertemente en territorios coloniales. 
En la construcción del creciente fervor mariano han 
intervenido muchos factores: algunos, de índole teológica, 
otros, de índole práctica, pastoral y pedagógica. Los 
atributos, caracteres y especialidades que se le han ido 
señalando a la Madre de Jesús con el correr de los siglos 
se vinculan precisamente con este proceso histórico y 
dinámico de construcción del cristianismo que, en este 
caso, será abordado desde una reflexión que tiene a la 
Virgen en el centro de las representaciones del Cielo. 
En este trabajo seguiré dos grandes ejes temáticos que 
se entrelazan: por un lado, los caracteres de algunas 
imágenes de María en el Cielo, y por otro, las cuestiones 
maria lógicas implicadas en torno a la debatida Muerte de 
María y su Asunción a los Cielos dentro del imaginario 
cristiano, básicamente colonial, para lo cual deberé refe-
rirme a algunos ejemplos y tradiciones europeas medievales 
como referencia. 
DE LA TIERRA A LOS CIELOS. DEBATES SOBRE 
LA MUERTE DE LA VIRGEN 
¿Dormición, Transitus o Ascención? 
Las menciones bíblicas de María la pintaron como 
una madre sencilla y obediente ante la voluntad primero 
de Dios (la Anunciación), y luego de su Hijo (Cfr. Bodas 
de Caná). Apenas mencionada en el Nuevo Testamento 
(pero, sobre todo, en el Evangelio de Lucas), empieza a 
cobrar mayor participación en los Evangelios Apócrifos 
donde se describen pormenores de su nacimiento e infancia 
consagrada en el templo y de su casamiento con José 
(especialmente narradas en el Protoevangelio de Santiago, 
del siglo 11). El segundo siglo tuvo como uno de los temas 
centrales la cuestión maria lógica de la Segunda Eva l . 
Ambas mujeres2 eran vistas como anverso y reverso de la 
misma moneda: una como causante de la Caída, y la otra 
como puerta de la Redención (Fig. 1). 
Los dos siglos siguientes fueron agitados por la lucha 
contra la herejía, llevada adelante por los teólogos !reneo, 
Tertuliano y Orígenes. La figura de María como una 
segunda Eva fue reivindicada: María habría desatado el 
nudo de la desobediencia que ató la primera mujer. 
Con el paso de los siglos, se elaboraron consideraciones 
cuyos contrastes teológicos son muy ricos: la desobediencia 
de Eva acarreó la mortalidad para el género humano, 
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-Fig.1 Ilustración de una Bible des pauvres. ca. 1430. 
La primera escena desencadena la Caída de la Humanidad a causa de la 
desobediencia de Eva, la joven mujer. En la segunda escena, con el ''Ave, M8rfa~ 
se anuncia el inicio del ciclo de la Redención: La joven María acepta obediente 
la voluntad de Dios. 
María habría recuperado la posibilidad de la Salvación 
med iante su ejemplo de obediencia y de fe , y se la repre-
senta - incluso- con la potencia y la legitimidad de la 
corona triunfando sobre la serpiente que tentó a la Primera 
Mujer y provocó la caída y la mortalidad del género 
humano (Fig. 2). La condensación de tiempos (Edán y 
Eva en el Paraíso terrcnal y la gloria diferida de la Virgen) 
y de espacios (el mundo natural y el espacio celestial) se 
observan en esta pintura. 
Si bien los primeros teólogos reconocieron a María 
como una figura claramente humana, con e l tiempo creció 
y se convirtió en la "intercesora o consoladora" del creyente 
y algunos comenzaron a considerarla como salvadora, lo 
que posteriormente estimuló nuevas contradicciones en 
torno a su papel en la empresa de la Redención. Su 
humanidad generó disensos sobre la persistencia de su 
virginidad, lo que tiene mucha importancia en el discurso 
religioso porque su preservación constituir ía una prueba 
milagrosa del origen divino de Jesús (también el momento 
del parto se convierte en una escena central del debate 
sobre la virginidad perpetua que inquieta y divide a los 
teó logos). El Concilio de Éfeso (43 1 OC) defin ió la 
maternidad divina de María (como T heotokos: "Madre de 
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Fig. 2 Paraíso Terrenal. La Mujer del Protoevangelio. 
Seguidor de Marcos Zapata. Iglesia de Huanoquite. Cuzco. Siglo XVII. Foto; 
Daniel Giannoni, en: Flgarl, Luis, Nieto Vélez, Armando (S.J.) y GjurinovicCanevaro, 
Pedro. La Inmaculada Concepción, 150 atlos. Lima: Movimiento de Vida Cristiana, 
2005. p. 78. 
Dios") y e l Concilio de Calccdonia (4S 1) la proclamó 
Aeiparthenos ("Siempre virgen") en un contexto de lucha 
contra la herejía. La virginidad perpetua de María sería 
proclamada como dogma de la Iglesia recién en el año 
649, d urante el IV Concilio Luterano. Lo que había 
evolucionado en paralelo entre Oriente y Occidente 
manifiesta una gran divergencia: Oriente experimenta 
una creciente devoción mariana y la figura de la Virgen 
pasa a ocupar un lugar nodal, se refieren a su divinidad 
regi a, a su poder, se popu larizan las celebraciones, los 
pedidos en virtud de su calidad de mediadora y se desa-
rrollan nuevas consideraciones acerca de Su naturaleza y 
de su muerte y el destino de su cuerpo y de su tumba. 
Y, prec isamente, el tema de la muerte de María se 
constituyó en materia de ardua discusión. A fines del siglo 
V y principios del siglo VI, preferían representar la salida 
fina l de María como una Dormitio, lo que implica la 
hipótesis de la mortalidad de la Virgen y una separación 
del cuerpo y del alma que parte hacia el Cielo. 
En relación con las especulaciones acerca de la inco-
rruptibilidad de su cuerpo y su posible ascensión a los 
cielos, el tema del pecado original como una mancha de 
la que parece eximida, se volvió central. Según la opinión 
onental del siglo VII, María estaría eximida del Pecado 
los Primeros Padres. Mientras que los teólogos de 
Occidente se mantenían más reservados en sus opiniones3. 
En cuanto a la cuestión del nacimiento virginal de 
Cristo y a la perdurabilidad de la virginidad de la Madre, 
los teólogos españoles también le brindaron cierta atención 
en momentos de debate contra los argumentos judaizantes 
(Ej.: los escritos de San Ildefonso, obispo de Toledo, 
contra los herejes)4. 
El Segundo Concilio de Nicea (787) estableció las 
distinciones en el culto debido a Dios (latreia, o latría), 
a los santos (douleia, o reverencia) y a la Virgen: hiPer-
douleia, es decir, "más que reverencia"'}. Se puede admitir 
que el siglo octavo, el siglo doce y el diecisiete, fueron 
grandes fases en la consolidación del culto mariano. 
Durante mucho tiempo, se consideró que el alma de 
María (semejante a un niño) era recogida por las manos 
de Cristo durante la dormición y era llevada al cielo, 
como se puede ver en el mosaico de La Martorana 
(Fig. 3). 
A partir del siglo XIII comienza a representarse su 
ascenso corporal mediante la técnica de pintarla con 
ropas que resaltan la corporeidad, sugiriendo la carne de 
la Virgen asumpta. 
Según jean Wirth', las representaciones de las imágenes 
religiosas a partir del siglo XIII comienzan a transformarse 
haciendo más visible a los ojos humanos aquello que 
pertenece a lo sobrenatural cristiano. 
Si esta afirmación es cierta, esa operación implicó 
(entre otras cosas) la representación metafórica de lo 
corporal a través de la vestimenta: aSÍ, la carne que no 
se muestra, se representa -no obstante- marcada en la 
ropa con la voluptuosidad y el detalle de sus pliegues. 
Este modelo se habría extendido en el tiempo, cruzó el 
océano Atlántico y se difundió en territorios coloniales 
(Fig.4). 
Como se sabe, las tradiciones divergen acerca del lugar 
al cual habría sido llevado el cuerpo, mientras hay con-
senso en que su alma habría sido transportada al cielo 
junto al Padre 7• 
En Oriente se debatió acerca del lugar de la muerte 
y tumba de María. Posibilidades: en el Valle de josafat, 
en jerusalem, en su casa de Éfeso ... Las tradiciones acerca 
de Tránsito de la Virgen a los Cielos fueron pasando a 
Occidente. Y partiendo de la representación como Dor-
mición (más pasiva), la muerte de la Virgen fue cobrando 
dinamismo: ella es ascendida a los Cielos. El Transitus se 
convirtió en Ascentio. La fiesta de la Dormición que llegó 
a la Galia en el siglo VII, pasó a convertirse en el siglo 
IX, en la de la "Asunción". 
Pero es cierto que estas discusiones se forjaron a lo 
largo de varios siglos: Entre los escritos en favor de la 
Assumptio se verifican dos corrientes: la que remite a la 
inmortalidad (Asunción sin resurrección: María es trans~ 
ferida en cuerpo y alma al cielo, sin pasar por la tumba) 
y la que admite la mortalidad (implícita en la idea de la 
resurrección: reunión del cuerpo y el alma en la Asunción 
con resurrección). Esta última tradición, la de la Asunción 
con resurrección, data de finales del siglo VIS. 
Simon Mimouni, ha estudiado las tradiciones sobre 
la Dormición y la Asunción, analizó la visión de los textos 
antiguos del cristianismo (tanto oriental como occidental9) 
y sostiene que en ésta pueden reconocerse tres conjuntos: 
el primero, responde a la opinión dormicionista (Fig. 5), 
mientras que un segundo corpus de textos religiosos 
manifiesta un clima de transformación (una posición 
intermedia) que se reconoce en la categoría de transitus} 
mientras el tercer conjunto} es el de nítidas ideas 
asuncionistaslO que} pese a su antigua existencia} alcanza 
un éxito más reciente (Hg. 6). 
De lo cual se podría concluir afirmando que el fenómeno 
aparicionista, tan difundido posteriormente, es claramente 
subsidiario de la tradición doctrinal asuncionista, y esto se 
debe a la necesaria relación entre la posibilidad (aceptada 
en la lógica interna de la Mariología) de que la Virgen 
haya subido al Cielo llevando consigo su cuerpo 
íntegro e incorruptible, lo que haría posible advertir 
"verdaderamente" su presencia en el curso de las apariciones. 
Durante el proceso de fortalecimiento de la idea 
asuncionista los debates manifiestan una preocupación 
fuertemente cristocéntrica} en la que tiende a reflejarse 
sobre María una serie de atributos propios de jesús en un 
esfuerzo por legitimar a la Madre, la concepción del Hijo 
y el nacimiento milagroso. Esta asimilación de ambas 
figuras, destinada a consagrar la incorruptibilidad de la 
carne de uno y otra} está fuertemente asociada a la cuestión 
de la cristología encarnacional. 
Cabe aclarar, por cierto, que la diferencia entre Asun-
ción y Ascensión es muy importante: la primera presenta 
un sentido pasivo} mientras que la segunda tiene un 
sentido activo y está reservada sólo al Cristo quien habría 
ascendido por sus propios medios, en cambio la madre lo 
habría hecho por gracia de aquél. Muchas veces, plásti-
camente, se la representa mediada por la ayuda de los 
ángeles. 
Es conocido que, pese al clamor de muchos sectores 
de la Iglesia, la aprobación dogmática de la Asunción de 
la Virgen tardó varios siglos en llegar: fue dada recién en 
el año 1950, junto con una serie de medidas destinadas 
a fortalecer el culto mariano y a la Iglesia católica en un 
contexto de posguerra. 
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Fig.3 Dormición de fa Virgen (Kaimesis). 
Santa Maria dell'Amlraglio: La Martorana, Palermo. 1143. San Juan 
recuesta su cabeza sobre el pecho de María, mientras Pedro le 
loma los pies. Cristo recoge el alma de su Madre como si fuera la 
de un niño. 
Fig. 4 Asunción de la Virgen. Anónimo. 
Nueva Espaí'ia. Siglo XVIII. 
Cortesía Museo Nacional del Virreinato (MNV), México. 
Fig. 5 Dormición de fa Virgen. Anónimo flamenco. 
Nueva Granada. Primera mitad del siglo XVII. 
Cortesía Biblioteca Arango. Bogotá. 
MARÍA, EN EL CIELO CORONADA 
María Reina 
Es sabido que recién en 1958 se proclama la realeza 
de la Virgen y se establece su fiesta para toda la cristiandad, 
pero la historia de la representación de María como reina 
celestial, tiene una tradición mucho más larga. 
La idea de representar la coronación de la Virgen 
también es de origen medieval, y se traslada a las colonias 
de ultramar a través de pinturas y estampas, entre otras 
fuentes. Los sermones han servido, también, para resaltar 
la realeza de María en muchas ocasiones. 
En el siglo XII, junto con el surgimiento del concepto 
del Purgatorio!l, el culto a la Virgen se centra en su 
debatido papel de mediadora o de abogado. Algunos autores 
de esa época expresaron por escrito mucho de lo que, al 
parecer, circulaba entre la devoción popular. Es el caso 
del teólogo Anselmo de Canterbury, quien llamó a la 
Virgen "reconciliadora (reconciliatrix! del mundo"12, cuyo 
rol sería central en el camino de la salvación. Ella aparece 
como una escalera maravillosa para acceder al cielo, una 
criatura solamente superada por Dios. 
Para Anselmo, María es: 
"misericordiosamente pa1erosa y poderosamente misericordiosa 
( ... ) Reina de los ángeles, señora del mundo ... "13 
Fig. 6 La Asunción. Anónimo flamenco. 
Primera mitad del siglo XVII. 
Biblioteca Arango. Bogotá 
Otro autor del siglo XII, Eadmer, escribió: 
"Marfa impera sobre todo el mundo, pues el Espíritu Santo, 
que descansó sobre ella, la ha hecho reina, emperatriz del 
cielo, de la tierra y de cuanto en ellos hay"14 
Muchas veces, la Asunción corporal de María, repre-
sen~ada como una reina, se plasma en un ambiente celestial 
complejo marcado por la representación de las jerarquías 
celestes. 
Según Suzanne Stratton, el Árbol de Jessé fue un motivo 
recurrente en el arte medieval tardío que representó la 
genealogía (o bien, la "genealogía terrenal") de Cristo. 
Posteriormente, se le adaptó para figurar también la 
Inmaculada Concepción de María y ganó popularidad 
como forma de representación del legítimo linaje de Cristo 
y su Madre. Este motivo, también alcanzó gran difusión 
en América colonial. En el ejemplo que elegí (que responde 
a un esquema muy conocido), el árbol de la genealogía 
erística asciende desde Jacob con un cielo de fondo que 
ocupa gran espacio del cuadro (Fig. 7). Coronan la copa 
tres figuras superiores, orladas por nimbo y aureola. Si 
bien el fondo celeste favorece la visualización de las ramas 
genealógicas, también funciona como un recurso que 
podría fusionar ese linaje con el reino del Cielo: es un 
árbol-escala celestial cristiano, que relaciona los reyes de 
Israel y la Gloria de las principales figuras del Cristianismo. 
Flg.7 El sueño de San José. Anónimo flamenco. 
Primera mitad del siglo XVII. Biblioteca Arango. Bogotá. 
Fig. 8 Virgen Inmaculada. Basilio de Santa Cruz. Perú. 1670-1690. 
Cortesía Museo de Arte. lima. 
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Respecto de la representación de la realeza de María 
(no só lo dada por su función superior de Esposa de Dios, 
sino que se le atribuye también por sus an tepasados reyes 
de Israel, como se observó en el Árbol de Jessé")' la 
pintura siguiente (Fig. 8) destaca una triple corona dorada 
y con piedras que la ViI'gen Inmaculada lleva en su cabeza, 
semejan te al tocado de triregnum, que usan los papas, 
conocido como tiara ¡ripia, símbolo del poder, jerarquía 
y legitimidad dentro de la Iglesia. Pero también podría 
entenderse como una alusión a la Santísima Trinidad. 
Respecto de la Trinidad, sabemos que esta suele aparecer 
frecuentemente como tres figuras antropomorfas, en 
algunos casos, de semejante apariencia (Fig. 9) en un 
espacio supra-terrenal, en general , señalado por la presencia 
de nubes. 
Anteriormente, he intentado caracterizar los diversos 
rostros de la Virgen , recurriendo a una selección discreta 
entre la vastísima iconografía iberoamericana y colon ial 
que la representa como reina coronada, joven nov ia, 
madre y esposa en la cotidianeidad, como mediadora o 
escalón destacado entre las jerarquías celestes: por ejemplo, 
en la pintura de techos de las Iglesias, como abordáramos 
hace dos años en este mismo encuentro16 , entre otras 
variantes que, por supuesto, incluyen las del uso del poder, 
sea contra los enemigos de España, de la Iglesia o bien 
contra la representación del Diablo (Fig. l O). 
SI ES INMACULADA, ES INCORRUPTIBLE 
La Inmaculada Concepción de María fue otro tema 
qu e pasó por álgidos debates. En los siglos Xll, XIV y 
también en el XVll, la cuestión agitó a los diversos sectores 
de la Iglesia. 
Los franciscanos G uill ermo de Ware y Duns Scoto 
(siglo XIV), se refirieron a la pureza de María con relación 
a la ausencia del Pecado Original como resultado de la 
acción del Hijo sobre la Madre: la perfectísima redención 
de C risto la habría preservado del pecado, lo que la 
diferencia de la redención ejercida sobre el resto de la 
humanidad, que consiste en la reconciliación posterior a 
la existencia del pecado. En el Cuzco ex iste una represen-
tación de la defensa inmaculista realizada por el franciscano 
escocés Juan Duns Scoto: se trata del momento en q ue 
Scoto refutó alrededor de 200 argumentos en contra de 
la Inmaculada Concepción, en el espacio del Aula Magna 
de la Sorbona. En la cartela de este cuadro se destaca la 
frase "Pomit, Decuit Ergo Fecit" (Pudo, Convino, luego lo 
hizo), en referencia a la exención del Pecado Original en 
María. 
Entre las posiciones oficiales de la Igles ia sobre la 
Concepción de la Madre de Cristo, resalta la Bulla Sollicitudo 
omnium ecclesiarum (8 de diciembre de 1661) puesto que 
en ella e l Papa Alejandro VII condenó las opin iones 
contrarias (públicas o privadas) a la Inmaculada Concep-
ción. Durante el siglo XVII , los franciscanos y jesuitas 
apoyados, además, por los recurrentes reclamos de la corona 
española insist ieron con su defensa, mientras que los 
dominicos (también muy devotos de la Virgen y de l rezo 
del Rosario) presentaron resistencias. Finalmente, a me-
diados del siglo XIX, el Papa dispensó una aclaratoria y la 
Inmaculada Concepción fue instituida por dogma de la 
Iglesia en la constitución apostólica Inefables Deis, el 8 de 
diciembre de 1854. 
¿Cuáles son, sintéticalnente, los ejes centrales de esa 
carta apostólica?: Dios habría preparado una madre, a la 
que amó más que a todas las criaturas y, por esa razón, la 
colmó de mayores gracias que a cualquier otra: ángeles u 
hombres. Ese argumento se refuerza con la idea de que la 
inocencia original de María está indisolublemente relacio-
nada con su maternidad divina17. 
Es importante tomar en cuenta que el proceso de 
unificación de opiniones respecto de la Inmaculada Con-
cepción de la Madre de Jesús se constituye en un período 
marcado por la contraposición a la Revolución francesa 
ya las ideas de la Ilustración. 
La reacción católica desatada en su contra, podría haber 
generado ese consenso de las diferentes ramas de la Iglesia 
hasta plasmarla universalmente en dicho Dogma, justa-
mente en los prolegómenos de lo que será el gran estallido 
de las apariciones y mensajes marianos del siglo XIX. 
Fig. 10 Maria in sale y Mujer 
Apocaliptica. Iglesia de Laja. 
Alto Perú. Foto: Patricia Fogelman. 
Fig. 9 Coronación de la Virgen. Anónimo. Perú . Principios del siglo XVIII. 
Cortesía Museo de Arte Hispanoamericano Isaac Fernández Blanco (M IFB). 
Buenos Aires. 
En la Biblia se menciona explícitamente a la Virgen 
en pocos pasaj es. Algunos exegetas han querido 
"vislumbrarla" en la Mujer luminosa de la visión del 
Apocalipsis según San Juan, que muchos interpretan como 
una alusión a María representada en esa joven embarazada 
que grita por los dolores del parto ante la presencia 
amenazante de un monstruo de siete cabezas. Según la 
exégesis, Cristo (representado en el niño mencionado por 
Juan) es rescatado por los ángeles, mientras que la mujer 
es llevada al desierto, en las preparatorias del combate 
con la Bestia. 
Cabe resaltar que en los textos escritos coloniales tanto 
como en las representaciones plásticas, María es una figura 
polifacética, cuya imagen fue construida a partir de la 
fuerza de su eficacia simbólica relacionada con las circuns-
tancias que rodearon el culto en distintos momentos 
históricos; de este modo, dentro del imaginario colonial 
también, la Virgen María ha sido imaginada por diversos 
grupos sociales y étnicos, por razones diferentes, llegando 
a ser (más allá de un personaje del Nuevo Testamento) 
una verdadera creación popular. 
Por otra parte, y como hemos dicho, el tratamiento 
formal que los creyentes suelen darle a la Virgen excede 
la prudencia con la que la Iglesia suele manifestarse sobre 
aspectos referidos al culto: La hiperdulía dada en la práctica 
a la figura de María raya con una latría que la Iglesia 
reserva sólo para Dios. Eso puede observarse preferente-
mente a través de sermones, libros cofradiales y, por 
supuesto, en el contacto de los devotos con las imágenes. 
••• 
Mucha de la producción textual colonial está clara-
mente alineada en la búsqueda de reafirmación de la 
creencia en la Virgen, en sus milagros y su función me~ 
diadora, mientras que otras obras apuntan, por elevación, 
a la glorificación de la figura central de Jesús!8. Pero, en 
gran medida, la literatura mariana es fuertemente cristo~ 
céntrica. Casi todas las obras y la literatura contemporánea 
que elogia a la Virgen -pese al exceso en el tratamiento 
dispensado a la Madre-lo que buscan es glorificar al Hijo, 
reforzar su excepcionalidad a partir del momento mismo 
de su encamación y de su nacimiento virginal. La alabanza 
a María, por más estridente que resuene, no deja de ser 
por elipsis, una alabanza a la figura de Cristo. 
Sin embargo, en otros trabajos precedentes he abordado 
las posibles explicaciones a la preferencial empatía de los 
fieles con la figura mariana. En esta ocasión, simplemente 
he aspirado a señalar algunos ejemplos que la muestran 
en el Cielo, siendo parte de esas jerarquías del imaginario 
católico de la modernidad, con algunos rasgos todavía 
medievales, a mi juicio, presentes (aunque muchas veces, 
sus funciones hayan mutado o sus significados se hayan 
desdibujado u opacado en contextos coloniales tan diversos 
y complejos). La devoción a la Virgen se habría transmitido 
(y fortalecido) en los dominios americanos, mediante un 
proceso que me gusta denominar como "refracción" del 
culto mariano. 
Elegí tomar prestado el concepto de refracción!9 -pro-
veniente de la física óptica- porque alude al fenómeno 
físico de los cambios observables en un rayo luminoso que 
atraviesa oblicuamente dos medios de diferente densidad, 
porque me permite resaltar metafóricamente cómo cambian 
o se desvían las ideas y las prácticas de devoción marianas 
en dos medios históricos diferentes. 
No he tenido espacio en este texto -pero sí en otros20-
de remitirme a los casos que me permiten afirmar que una 
vez traspasada la tradición mariana a la colonia de la 
mano de los conquistadores se mantendría una forma de 
religiosidad clásica, pero la manipulación realizada por 
determinados agentes, así como la apropiación y posterior 
sacralización de los objetos de culto (del poder que con-
centran simbólicamente), habría favorecido la absorción 
social de prestigio que legitimó sus acciones y pretensiones 
personales dentro de redes de poder local (y, aún, más 
amplias), dando formatos particulares al crecimiento de 
la devoción mariana en el imaginario colonial. E hicieron 
posible que las representaciones marianas cobren rasgos 
mestizos o mulatos, se den sustitución de lugares cultos 
idolátricos por ermitas y santuarios marianos, se difundan 
leyendas de hallazgos semejantes a los de la Reconquista 
española en contextos coloniales ajenos a ese marco de 
posibilidades, etc. Es decir, la apropiación del culto mariano 
ha pasado, en América, por peculiares ajustes que se 
explican por las formas culturales propias del lugar y las 
identidades e intereses de los actores. 
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Para otra mirada acerca del papel de María como "Segunda Eva", 
y como "Theotokos", ver el trabajo de Pelikan, ]aroslav. Mary 
through the Centuries: Her Place in the History of Culture. Ncw 
Haven: Yale University Press, 1996. 
Eva también cra una joven virgen en el momento de la Caída. 
Ambas jóvenes reaccionaron frente a la Palabra, una d~sobedeció 
y la otra aceptó humildemente el mandato. Esta antítesis tuvo 
enorme influencia en la tradición católica posterior. 
Graef, Hilda. La Mariología y el cultu mariano a través de la hi$toria. 
Barcelona, 1968. pp. 141-16l. 
Comentarios pormenorizados de la influencia de los escritos de 
San Ildcfonso sobre la perpetua virginidad de María, en: Fogelman, 
Patricia. "Representaciones marianas él través de la iconografía 
sobre San Ildefonso de Toledo". Fundación. Actas de las Primeras 
Jornadas de Historia de España. 1999~2000. Buenos Aires: 2000. 
pp. 95-124. 
Zamora Acosta, Elías. "Aproximación a la religiosidad popular en 
el mundo urbano: el culto a los santos en la ciudad de Sevilla", 
Álvarez Santaló, Carlos, Buxó i Rey, Maria Jesús y Rodríguez 
Becerra, Salvador. (comps.). La rdigiosidad popular. Vol. l ... op. 
cito pp. 527- 544; especialmente p. 540. 
Wirth, Jean. "L1apparition du sumaturel dans llart du moyen age", 
Wirth, Jean, Dunand, Fran<;ois y Spieser, Jean~MicheL L'image et 
la production du sané. París: Meridiem Klicksieck, 1991. pp. 150-
152. 
Mimouni, Simon Claude. Donnition et Assomption de Marie. Histoire 
des traditions anciennes. Théologíe histnrique 98. France: 1995. 
¡bid. p. 674. 
Mimouni se propone analizar conjuntamente tres tipos de fuentes 
hist6ricas sobre el tema: la tradición literaria, las pistas arqueológicas 
y las guías de peregrinos. 
10 lbid. p. 21. 
11 Le Goff, Jacques. El nacimiento del Purgatorio, Madrid: Taufils, 1981. 
Vovelle, Michel. Les ámes du purgatoire ou le travail du deuil. París: 
Gallimard, 1996. 
12 Anselmo de Canterbury (benedictino; muerto en 1109, autor de 
la denominada "Prueba ontológica de la existencia de Dios"). Citado 
en: Graef, Hilda. op. cito p. 210. 
13 Anselmo de Canterbury. Frags, de Ors. S y 7. Citado en: Graef, 
Hilda. op. cito p. 210. 
14 Eadmer (monje benedictino inglés, muerto en 1124), discípulo de 
Anselmo de Canterbury. Eadmer aparece citado en: Graef, Hilda. 
¡bid. p. 213. 
15 Muchos autores coinciden en señalar la relación entre el Árbol 
de Jessé y la Virgen. Según Susan Stratton " ... para San Bernardo, 
del mismo modo que el v<lstago (virga) florecerá sin semilla, así 
la Virgen (virgo) concebirá sin hombre. A partir del siglo XII, la 
Madre de Dios y el Niño irán desplazando progresivamente al 
Hijo como figuras predominantes del Arbol de Jessé. Así, una 
Biblia ilustrada de la Catedral de Toledo (siglo XIII) afirma 
simplemente: PlVirga Jesse significat Mariam". Durante el siglo 
Xv, estas imágenes, que insisten sohre la ascendencia de la Virgen, 
proliferan por toda Europa y, en el siglo XVI, todas las 
representaciones del Árbol de Jessé se han convertido en árboles 
genealógicos de la Virgen, Algunas veces el Árbol de Jessé se 
utiliza para referirse a la Inmaculada Concepción". Stratton, 
Suzanne. "La Inmaculada Concepción en el arte español". Revista 
virtual de la Fundación Universitaria España/a. Cuadernos de Arte 
e Iconografía. Tomol-2. 1988. 
http://www.fuesp.com/revistas/pag/cai0201.htmI] 
16 Fogelman, Patricia. "Una fiesta en el Cielo: Representaciones de 
la Virgen y la Gloria en los techos de las iglesias de Minas Gemis 
colonial", en: Nonna Campos Vera (Org). Memoria del N Encuenrro 
Internacional sobre Barroco. La Fiesta. La Paz: Unión Latina, 2007. 
pp. 101-111. 
17 Gracf, Hilda. op. cit. p. 416. 
18 Ejemplo de ello, es un librillo del siglo XVIII, fundamental en la 
tradición del culto a la Virgen: Grignion de Montfort, San Luis 
María de. Tratado de la Verdadera Devoción a la Santísima Virgen. 
Buenos Aires: Lumen, 1989 (editado en 1842). 
19 "Refracción: Cambio de dirección de la luz y, en general, de 
cualquier onda, cuando atraviesa la superficie de separación entre 
dos medios. Refractar: Hacer que cambie de dirección el rayo de 
luz que pasa oblicuamente de un medio a otro de diferente 
densidad". Gran Diccionario Salvar. Tomo 3, Barcelona: Salvat, 
1992. p. 1156. 
20 Fogelman, Patricia. "Simulacros de la Virgen y refracciones del 
culto mariano en el Río de la Plata colonial". En Eadem Utraque 
Europa. Revista de Historia Cultural e Intelectual. Año 2, Nº 3. 
UNSAM!Miño y Dávila Editores. Buenos Aires, diciembre de 
2006. pp. 11-34. Fogelman, Patricia, "¿Specula sine macula? La 
latinidad en el contexto de procesos coloniales iheroamericanos 
vistos a través de las representaciones de la Inmaculada 
Concepción". En: Bombassaro, Luiz Carlos e Vidal, Silvina Paula. 
A Latinidade da América Latina. Aspectos filosóficos e culturais. 
Aderaldo & Rothschild. Editora HUC1TEC. Brasil. pp.,64-491. 
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